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Resum
Aquest article investiga la presència i l’acció de l’Esperit Sant en la vida de l’Església. Convençut 
que la Pneumatologia ha sofert un eclipsi en el segon mil·lenni de la teologia de l’Església occiden-
tal, l’autor espera oferir una recopilació de la doctrina de l’Església referent a l’Esperit Sant. Amb 
aquesta finalitat, les relectures del Nou Testament demostren la importància de l’Esperit Sant en les 
diferents tradicions. La conclusió més rellevant és que la Cristologia i la Pneumatologia són insepa-
rables.
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Abstract
This article investigates the presence and action of the Holy Spirit in the life of the Church. Con-
vinced that Pneumatology has suffered an eclipse in the second millennium within the theology of 
the Western Church, the author hopes to offer a recovery of the Church’s doctrine on the 
Holy Spirit. To this end, he re-reads the New Testament, demonstrating the importance of the Holy 
Spirit on the various traditions. The most evident conclusion is that Christology and Pneumatology 
are inseparable. 
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«Ma che cosa potresti dire riguardo allo Spirito santo? Da dove parti per 
introdurci una divinità estranea, che non è menzionata nelle Scritture?».1 
Così esordiva Gregorio Nazianzeno nell’Orazione sullo Spirito santo, con una 
domanda retorica messa in bocca agli ariani, dopo aver difeso la divinità del 
Figlio nelle orazioni precedenti.
La stessa domanda si impone a chi oggi voglia affrontare il medesimo 
tema: non perché «gli uomini che hanno avuto la peggio nelle discussioni sul 
Figlio lottano contro lo Spirito con più accanimento»,2 ma perché lo Spirito, 
nonostante lo sforzo recente di un recupero della pneumatologia, permane lo 
«sconosciuto al di là del Verbo».3 Come parlare di qualcosa o qualcuno che 
non si conosce? o che si conosce solo di riflesso, fossero pure i suoi doni o i 
suoi frutti? Esistono, certo, proposizioni dottrinali sullo Spirito solennemente 
definite dalla Chiesa e continuamente ripetute nella liturgia; ma questo non 
sembra avere la rilevanza che dovrebbe nella vita della Chiesa e nella coscien-
za dei credenti.
Questo significa che la questione non riguarda tanto le cose da dire, ma 
come dirle, come inserirle in una trama del discorso che —almeno per quan-
to riguarda la teologia occidentale— ne ha fatto a meno per secoli, senza 
peraltro avvertirne la lacuna macroscopica. In effetti, un silenzio così prolun-
gato ha portato a una vera e propria ignoranza sullo Spirito, per cui le formu-
le astratte della teologia trinitaria non trovavano alcun riscontro nell’espe-
rienza credente. Oggi non è più così: il richiamo allo Spirito appare un dato 
certo tanto in teologia che nel vissuto cristiano; ma il richiamo insistente, 
insieme agli eccessi della scoperta (o della riscoperta), si caratterizza anche 
per le unilateralità di formulazioni ad usum delphini, invocate più per giusti-
ficare una qualche esperienza ecclesiale a carattere alternativo, che per riar-
ticolare sotto nuova luce sia il discorso teologico che il vissuto ecclesiale. 
Così, la prima questione che si impone è il punto di partenza stesso del 
discorso. È possibile dare per scontato il recupero della pneumatologia e ten-
tare immediatamente una proposta di pneumatologia? O, piuttosto, non sarà 
necessario, per non esporsi all’arbitrarietà, capire i motivi che hanno condot-
to al silenzio sullo Spirito? Peraltro, senza questa indagine, non si compren-
derebbe come —e perché— questo tema è stato riscattato dal silenzio ed è 
tornato a vivificare, come un fiume in piena, una teologia ormai inaridita 
nelle formule di scuola. 
1. Gregorio Nazianzeno, Orazione 31,1: «Lo Spirito Santo»: SChr 250, 276-277.
2.  Ibíd.
3.  H. U. VON BALTHASAR, Spiritus Creator, Saggi teologici, Brescia 21983, 91.
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Persuaso che un approccio del genere offre molti spunti per una corretta 
elaborazione della pneumatologia, o per un corretto inserimento dello Spirito 
nell’intero quadro della teologia, proverò a sviluppare i seguenti passaggi: 
1) perché lo Spirito è scomparso dalla teologia, inabissandosi come un fiume 
carsico; 2) come e quando questo fiume carsico è tornato in superficie; 
3) quali modificazioni impone alla teologia il recupero dello Spirito; 4) e quali 
alla vita della Chiesa e dei credenti.
1. MOTIVI DI UNA SCOMPARSA
Quando, al concilio Vaticano II, Mons Ziadé, riportando la voce dell’Oriente, 
lamentava il deficit pneumatologico dello schema de Ecclesia,4 certificava 
nello stesso tempo una debolezza del discorso teologico tipica della teologia 
latina. Lo schema, pur nello sforzo di recuperare una visione teologica della 
Chiesa, si muoveva sul registro cristologico: la salvezza è opera del Figlio che, 
nell’Incarnazione, veniva a realizzare il disegno eterno del Padre a favore 
dell’u ma nità schiava del peccato.
L’enfasi sul recupero della pneumatologia in ragione di un testo per certi 
versi embrionale è la cifra evidente di quanto la teologia latina avesse smarri-
to la memoria sulla presenza e l’azione dello Spirito nella vita della Chiesa e 
dei credenti. In fondo, la sola menzione dello Spirito in teologia, al di fuori del 
trattato sulla Trinità —che era rigorosamente circoscritto alle relazioni ad 
intra— era l’assistenza al magistero infallibile della Chiesa in caso di defini-
zione infallibile.
Il motivo di questo silenzio rimonta molto indietro nella storia e affonda 
nella peculiarità della teologia latina. A differenza, infatti, dei Padri Greci, i 
Latini sviluppano un linguaggio giuridico e concreto, ispirato più alle catego-
rie dello jus romanum che ai concetti della teologia platonica in tutte le sue 
varianti, come nel caso dell’Oriente cristiano. Tertulliano, che della teologia 
latino può essere considerato il capofila, se non fu un giurista, certamente 
dimostra una formazione giuridica di tutto rispetto,5 che travasa nelle sue 
opere teologiche. La preferenza per le categorie giuridiche spingeva a preferi-
re una spiegazione dell’esperienza cristiana più sul versante cristologico della 
redenzione, del riscatto, della sofferenza vicaria, che su quello pneumatologi-
co della divinizzazione. 
4.  Acta Synodalia, II/III, 211.
5.  Cf.. Eus., Hist. Eccl. 2. 2. 4: SChr 31, 53.
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Questa linea di tendenza è stata rafforzata dal rovesciamento di prospetti-
va determinato dalla definizione della divinità del Verbo. A ben vedere, prima 
di raggiungere il consenso su questo punto nei primi concili ecumenici, la 
difesa della sua identità di Figlio di Dio contro le obiezioni che provenivano 
dal giudaismo e dal paganesimo, ma anche dalle eresie interne al cristianesi-
mo, poggiava sul principio soteriologico: tanto grande è la vita che abbiamo 
ricevuto, che non può essere soltanto un uomo colui chi l’ha realizzata. In 
effetti, non potrà mai essere un uomo ad effondere lo Spirito, dono che pro-
cede unicamente dal Padre. Per questo l’abbondanza dei segni e prodigi dello 
Spirito che accompagnano la predicazione cristiana, e la novità di vita che ne 
scaturisce sono la prova e la cifra della divinità di Cristo che, glorificato alla 
destra del Padre, è costituito «Spirito datore di vita» (1Cor 15,45) il quale 
riempie di sé tutte le cose, appunto attraverso l’effusione dello Spirito. In que-
sta linea si è sviluppato il discorso sulla divinizzazione, che esige sempre il 
riferimento allo Spirito come segno dell’avvenuta trasformazione e cristifica-
zione dell’uomo.6
Riferimento che non è più necessario quando si afferma la divinità del 
Verbo, su cui poggia tutta l’argomentazione della cristologia dall’alto: in que-
sta logica la salvezza è opera del Verbo eterno che, assumendo la condizione 
umana, salva l’uomo con il suo sacrificio redentore. Si tratta di un atto che ha 
valore oggettivo, di portata universale, dato all’umanità come possibilità che 
diventa concreta nell’obbedienza della fede. Qui interviene propriamente lo 
Spirito, come colui che rende l’uomo capace di aderire alla salvezza compiuta 
«una volta per tutte» dal Figlio. Lo schema alla base di questo impianto teo-
logico è binario: la salvezza è realizzata nelle due missioni distinte, conse-
guenti e succedanee del Figlio e dello Spirito: mentre la missione del Figlio 
aveva carattere oggettivo, quella dello Spirito ha carattere piuttosto soggetti-
vo e consiste nella santificazione interiore dell’uomo. Ma questo significa che 
dello Spirito si può parlare anche descrivendo i frutti della sua azione nell’uo-
mo giustificato, e quindi —in ultima analisi— parlarne solo implicitamente e 
indirettamente. Di qui a non parlarne, attribuendo questi frutti alla grazia di 
Cristo, il passo è breve. 
È quanto avviene nel Medioevo, con la Scolastica che conosce un processo 
di progressiva concettualizzazione della teologia, consegnata —soprattutto 
6.  Atanasio, De incarnat. Verbi,VIII, 54, 1: Schr 199, 456-459. Per uno sguardo d’insieme al tema, 
Cf. la voce «Divinisation» in DThS , III, 1370-1459 (autori vari); J.-H. DALMAIS, «Divinisation», 
in DSp III, 1281-1384; Cf. anche B. ZOMPARELLI, «Lo Spirito Santo e la divinizzazione nei Padri 
della Chiesa», in Lo Spirito santo nella vita spirituale, Roma 1981, 183-206. 
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nei commenti alle Sententiae di Pietro Lombardo e nelle grandi Summae— a 
un linguaggio in cui dominano le categorie aristoteliche. Basta vedere come i 
grandi maestri parlino ancora dello Spirito quando commentano le Scritture, 
ma cambino registro quando impostano la spiegazione della vita teologale in 
termini di grazia santificante. Nel commento alle Scritture, infatti, si muovo-
no ancora nell’alveo della teologia monastica, con una presentazione della 
salvezza obbligata al testo biblico, dove abbondano i riferimenti allo Spirito. 
Peraltro, il filone dei trattati sullo Spirito era stato alimentato dalla polemica 
con l’Oriente cristiano intorno alla dottrina del Filioque: prima nel IX secolo, 
nel quadro della polemica con il patriarca Fozio e la sua accusa di eresia e di 
bestemmia alla Chiesa latina per l’uso del termine nel credo, e poi nell’XI seco-
lo, in relazione allo scisma d’Oriente, i teologi latini ritornano spesso sulla 
questione. Si assiste così a una moltiplicazione dei trattati sullo Spirito santo, 
anche se le opere, di natura polemica, si limitano alla questione specifica cir-
coscrivendo generalmente l’interesse alle relazioni trinitarie. Comunque, la 
letteratura monastica insiste volentieri sullo Spirito come principio di santifi-
cazione. 
In discontinuità con questa letteratura, che mantiene in unità esegesi, teo-
logia e spiritualità, la Scolastica si concentra sulla sacra doctrina, ricercando 
una intelligenza del dato rivelato attraverso il metodo logico-deduttivo della 
quaestio, con una evidente preferenza per l’astrazione. In questa logica, lo 
Spirito diventa la gratia increata e i suoi doni la gratia creata. La giustificazio-
ne dell’uomo non è più concepita in termini di inabitazione e quindi di divi-
nizzazione: più che un processo di trascendimento di sé oltre se stesso in 
ragione della presenza e dell’azione dello Spirito, l’uomo in Cristo è pensato 
in termini di trasformazione dell’uomo nella radice stessa del suo essere. In 
effetti, distinguendo nell’uomo l’esse come principio ontologico di identità 
dell’uomo e l’agere come principio dinamico di realizzazione della vita in Cris-
to, i grandi Scolastici spiegano che sul, piano dell’essere, la grazia santifican-
te inerisce all’anima, rendendola conforme a Cristo e capace di Dio; le virtù 
teologali si innestano sulle facoltà dell’uomo —l’intelletto, la volontà, [la 
memoria]—7 innalzandole oltre i propri limiti, per attingere Dio come Verum, 
Pulchrum, Bonum. In questo modo l’uomo può compiere il suo reditus in 
Deum, nel quale entrano i sette doni dello Spirito come principio che rende 
l’uomo ancora più docile all’azione della grazia e quindi maggiormente orien-
7.  Mentre s. Bonaventura ricollega la fede, la speranza e la carità rispettivamente all’intelletto, 
alla memoria e alla volontà, s. Tommaso lega la fede all’intelletto, la speranza e la carità alla 
volontà. Per i rimandi, Cf. D. VITALI, Esistenza cristiana. Fede, speranza e carità, Brescia 2001.
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tato al suo fine ultimo, la comunione con Dio. Paradossalmente, pur essendo 
lo Spirito il principio della vita teologale, la sua menzione esplicita interviene 
solo alla fine del processo, in una logica aggiuntiva che non lascia percepire 
la sua funzione necessaria, trasferita al concetto astratto come gratia increata, 
che non richiama più alla presenza e azione immediata dello Spirito nell’uo-
mo. 
Ma il registro linguistico non basta ancora a spiegare la fatica e in un certo 
senso la resistenza della teologia latina allo Spirito. È di questo periodo la 
reazione della Chiesa alle teorie di Gioacchino da Fiore sulla terza età dello 
Spirito. L’abate florense, infatti, aveva teorizzato una storia dell’umanità in 
tre età: quella del Padre, che corrispondeva all’Antico Testamento, quella del 
Figlio, relativa al Nuovo Testamento, e finalmente quella dello Spirito, che si 
sarebbe manifestata a breve, e di cui egli stesso e i suoi monaci erano l’antici-
pazione profetica. Al di là della pertinenza e plausibilità della sua visione della 
storia,8 era la febbrile attesa che l’approssimarsi della terza età dello Spirito 
aveva suscitato a destare preoccupazione nella Chiesa. Aver vaticinato una 
Chiesa dello Spirito contro quella dell’istituzione, un papato che si ispirasse a 
Giovanni e non a Pietro, aveva alimentato un immaginario collettivo in cui si 
fantasticava sull’imminente manifestazione di un alter Christus che rinnovas-
se la Chiesa, identificato dagli Spirituali con Francesco d’Assisi. Bastò questo 
per spingere la gerarchia, già refrattaria all’istanza carismatica, ad attestarsi 
su una posizione di sospetto verso tutti quei movimenti che resistevano a una 
forma di inquadramento e di istituzionalizzazione imposto dall’alto come 
condizione per non essere espulsi dal corpo ecclesiale. L’immissione di forze 
sane non bastò però alla riforma della Chiesa, che precipitò in uno scandalo 
senza precedenti, con una divisione del corpo ecclesiale in due e poi tre obbe-
dienze. Scandalo che acuì un bisogno diffuso di riforma in capite et in mem-
bris che si alimentava volentieri alla Ecclesia spiritualis come modello alterna-
tivo alla Chiesa istituzionale, paragonata con disprezzo a Babilonia. 
La Riforma protestante fu l’esito scontato e in un certo senso obbligato di 
questo stato di cose, che produsse una ulteriore marginalizzazione dell’aspet-
to pneumatologico, almeno nella teologia cattolica: la controversistica post-
tridentina, radicalizzando l’alternativa tra Chiesa visibile e invisibile, tra 
Chiesa gerarchica e Chiesa spirituale, sceglieva di privilegiare il primo ele-
mento per arginare la deriva protestante, che faceva della Ecclesia spiritualis 
e della libertà del cristiano la sua bandiera. In questo modo lo Spirito scom-
pariva del tutto dalla teologia cattolica, a parte i riferimenti nel tractatus de 
8.  Cf. H. DE LUBAC, La posterità di Gioacchino da Fiore, I-II, Milano 1983. 
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Deo trino, e il solo ambito in cui trovava spazio era la vita spirituale, come 
dono che rendeva possibili i fenomeni mistici. 
2. IL RECUPERO DELLO SPIRITO AL CONCILIO VATICANO II
Non bastava certo l’enciclica Divinum Illud di Leone XIII, scritta dopo ripetu-
ti incontri con Elena Guerra, l’«apostola dello Spirito santo»,9 per determina-
re un’inversione di tendenza. La manualistica pre-conciliare era troppo 
costretta nel linguaggio arido delle «prove di autorità». A ben vedere, nemme-
no il movimento del «ritorno alle fonti» ha determinato una effettiva ripresa 
della pneumatologia.10 Lo si vede nella Sacrosanctum Concilium, espressione 
del movimento liturgico, che nel suo impianto di fondo ha un’impronta chia-
ramente cristologica. Basta leggere tanto il proemio che il capitolo I, dove si 
espongono i principi generali per la riforma e l’incremento della liturgia, per 
rendersi conto di quanto, contrariamente a quanto ci si aspetterebbe, la pre-
senza dello Spirito sia del tutto marginale o, comunque, non sia dovutamente 
sottolineata. 
Nel proemio si incontra un passaggio di capitale importanza, che anticipa 
anche nella formulazione LG 8 sulla «non debole analogia della Chiesa con il 
mistero del Verbo incarnato», dove l’azione dello Spirito appare decisiva. Il 
testo della costituzione sulla liturgia, nell’intento di precisare «la genuina 
natura della vera Chiesa», chiarisce che ad essa «appartiene di essere umana 
e al contempo divina, visibile ma dotata di realtà invisibili, fervente nell’azio-
ne e dedita alla contemplazione, presente nel mondo e pellegrina; tutto questo 
in modo che quanto in essa è umano sia ordinato e subordinato al divino, il 
visibile all’invisibile, l’azione alla contemplazione, la realtà presente alla città 
futura verso la quale siamo incamminati» (SC 2). Il testo, che non si accon-
tenta di richiamare la compresenza di due dimensioni —umana e divina— 
della stessa realtà, ma afferma il primato della seconda sulla prima, specifica 
che «in tal modo la liturgia, mentre ogni giorno edifica quelli che sono nella 
Chiesa in tempio santo nel Signore, in abitazione di Dio nello Spirito, fino a 
raggiungere la pienezza della misura di Cristo, nello stesso tempo in modo 
mirabile irrobustisce le loro forze per predicare Cristo; e così a coloro che 
9.  Per un profi lo della fi gura e del carisma di Elena Guerra (1835-1914), Cf. D. M. ABBESCIA, La 
Chiesa è un cenacolo, Lucca 1977.
10.  Interessante la parabola di Y. M. Congar, il quale perviene allo sviluppo di una pneumatologia 
matura dopo il concilio, con i famosi tre tomi di Je crois en l’Esprit Saint, Paris 1979-1980.
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sono fuori mostra la Chiesa come segno innalzato sui popoli, sotto il quale i 
dispersi figli di Dio si raccolgano in unità, finché si faccia un solo ovile e un 
solo pastore». Per quanto lo Spirito sia menzionato esplicitamente, il richia-
mo appare più che altro una frase fatta, in un testo a dominanza cristologica: 
togliere o lasciare l’espressione non cambierebbe la sostanza del discorso. 
Il capitolo I sviluppa l’idea che l’opera della salvezza, compiuta da Cristo, 
sia continuata e si realizzi nella liturgia. La costituzione appare del tutto sbi-
lanciata sul versante cristologico, tanto nella considerazione dell’opera della 
salvezza compiuta una volta per tutte, che della liturgia in cui quell’opera è 
ripresentata. Nel primo caso, «l’opera della redenzione umana e della perfetta 
glorificazione di Dio» è identificata con «il mistero pasquale della sua beata 
passione, resurrezione da morte e gloriosa ascensione, mistero con il quale 
“morendo ha distrutto la nostra morte e risorgendo ci ha ridonato la vita”» 
(SC 5). Alla scala cristologica ascendente non corrisponde il movimento 
discendente dell’effusione dello Spirito. Questo movimento è invece trasferito 
al momento della croce, con il sangue e l’acqua scaturiti dal costato di Cristo: 
«Infatti, dal Cristo dormiente sulla croce è scaturito il mirabile sacramento di 
tutta la Chiesa». Di questa salvezza, peraltro, non si dice che sia continuata 
dallo Spirito donato agli apostoli, ma dagli «apostoli ripieni dello Spirito 
santo» (SC 6). In riferimento al battesimo, si dice che gli uomini «vengono 
inseriti nel mistero pasquale di Cristo… e ricevono lo Spirito di figli adottivi 
“nel quale esclamiamo: Abbà, Padre”», senza che si menzioni lo Spirito a cui 
Rm 8,15, citato nel testo, attribuisce espressamente il grido filiale. Sorprende, 
poi, che si parli del «giorno di pentecoste, nel quale la Chiesa si manifestò al 
mondo», senza nominare il dono dello Spirito; ma la menzione serve a intro-
durre il quadro della prima comunità cristiana, a cui l’assemblea liturgica di 
ogni tempo si ispira. Il medesimo schema si ripete per la liturgia, «ritenuta 
quell’esercizio dell’ufficio sacerdotale di Gesù Cristo, mediante il quale con 
segni sensibili viene significata, e in modo proprio a ciascuno, realizzata la 
santificazione dell’uomo, e viene esercitato dal corpo mistico di Gesù Cristo, 
cioè dal capo e dalle sue membra, il culto pubblico integrale» (SC 7). 
Lo scenario cambia del tutto nella Lumen Gentium. I primi due capitoli 
registrano un’enfasi inaspettata sullo Spirito. Né questo è frutto unicamente 
del rinnovamento conciliare: contro una lettura tanto consolidata quanto 
prevenuta, si dimentica che già lo schema del Ecclesia conteneva alcune indi-
cazioni pneumatologiche di grande interesse. Nel tentativo di offrire una let-
tura più teologica della Chiesa, ricalcata per lo più sulla Mystici Corporis, lo 
schema insisteva soprattutto sul registro cristologico: il disegno eterno del 
Padre è portato ad effetto dal Cristo, il quale con il suo sangue si acquistò la 
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Chiesa, nuovo Israele, popolo della nuova alleanza. Descritta attraverso le 
molte immagini del Nuovo Testamento —regno, casa, tempio, gregge e ovile, 
sposa di Cristo, colonna e fondamento della verità—, la Chiesa è identificata 
soprattutto con l’immagine del corpo, sviluppata lungo quattro paragrafi, che 
concludono all’identificazione del corpo mistico di Cristo con la Chiesa Cat-
tolica Romana. Il tema ripetuto in tutti i registri è quello dell’unità organica 
del corpo con il capo, Cristo, secondo l’idea tomista della gratia capitis.11 In 
questa logica, due passaggi evocano lo Spirito: al numero 5 si dice che, come 
Cristo è il capo del corpo, lo Spirito, che inibita nel capo e nel corpo, è l’anima 
di quel corpo che costituisce e custodisce nell’unità e che arricchisce di doni 
e carismi secondo la misura del dono di Cristo;12 il numero 6 rigetta l’alterna-
tiva tra Chiesa gerarchica e Chiesa dell’amore, tra istituzione e carisma, già 
negata dalla Mystici corporis, ricordando come lo Spirito elargisca alla Chiesa 
molti carismi che corrispondono alla sua indole sociale e alla sua missione 
divina, affinché quanti hanno uffici e ministeri, agiscano come collaboratori 
di Dio per la crescita del corpo.13 Lo schema introduce qui la «non parvam 
analogiam» della Chiesa con il Verbo incarnato, dove si spiega che la Chiesa 
è una società ornata di carismi profetici, sacerdotali e regali per servire allo 
Spirito per l’edificazione del Corpo di Cristo.14 
La Lumen Gentium riprenderà la non mediocrem analogiam della Chiesa 
con il mistero del Verbo incarnato, sottraendola però all’alternativa tra caris-
ma e istituzione e inquadrandola nella prospettiva della sacramentalità della 
Chiesa. In questa linea, lo Spirito diventa finalmente il principio formale della 
Chiesa: «Infatti, come la natura assunta è a servizio del Verbo divino come 
vivo organo di salvezza, a lui indissolubilmente unito, in modo non dissimile 
la compagine sociale della Chiesa è a servizio dello Spirito di Cristo, che la 
vivifica per la crescita del corpo» (LG 8). Per quanto la costruzione risulti un 
po’ artificiale, la corrispondenza tra natura umana del Salvatore e corpo 
ecclesiale permette di ripensare l’ecclesiologia in chiave pneumatologico-
sacramentale: è lo Spirito che «concorpora» le membra del corpo in unità, e 
le costituisce come «segno» della salvezza compiuta in Cristo e «strumento» 
per continuare la missione messianica di Cristo. D’altronde, in cambio di 
registro si avverte già in LG 7, dove, illustrando la natura della Chiesa attra-
11.  Cf. S. Tommaso, Summa Theologiae, III, q. 8.
12.  Cf. Gil HELLÍN, Concilii Vaticani II synopsis: constitutio dogmatica de Ecclesia „Lumen Gen-
tium“, Città del Vaticano 1995, 36.
13.  Cf. Ibíd., 58.
14. Cf. Ibíd., 60.
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verso l’immagine paolina del corpo, si riconnette la sua nascita all’effusione 
dello Spirito: «Il Figlio di Dio, nella natura umana che si era unita, vincendo 
la morte con la sua morte e resurrezione, ha redento l’uomo e l’ha trasforma-
to in nuova creatura (cfr Gal 6,15; 2Cor 5,17). Comunicando infatti il suo 
Spirito, costituisce misticamente come suo corpo i suoi fratelli, chiamati da 
tutte le genti». A seguire, il testo precisa che «uno è lo Spirito, il quale per 
l’utilità della Chiesa distribuisce i suoi vari doni con magnificenza proporzio-
nata alla sua ricchezza e alle necessità dei servizi», rimandando alla dottrina 
paolina dei carismi; ancora, spiegando come le membra del corpo possano 
continuamente rinnovarsi, afferma che Cristo glorificato «ci ha dato il suo 
Spirito, il quale, unico e identico nel capo e nelle membra, dà a tutto il corpo 
la vita, l’unità e il movimento, così che i santi Padri poterono paragonare la 
sua funzione con quella che esercita il principio vitale, cioè l’anima, nel corpo 
umano». 
Come si può constatare, molti passaggi sono vere e proprie riprese dello 
schema de Ecclesia, che tuttavia fu criticato perché troppo declinato su cate-
gorie astratte e giuridiche. L’importanza di queste affermazioni sullo Spirito, 
come pure di quelle sul popolo messianico (LG 9), nel quale lo Spirito distri-
buisce i carismi come a lui piace (LG 12), dipende dal mutato orizzonte del-
l’ecclesiologia conciliare, che nel frattempo aveva recuperato una prospettiva 
trinitaria, all’interno della quale situare «la Chiesa che è in Cristo come un 
sacramento» (LG 1). Il punto di partenza rimane sempre il disegno salvifico 
del Padre, attuato in Cristo; ma qui l’azione dello Spirito è assunta come ele-
mento costitutivo nel realizzarsi di questo mistero che si disvela per tappe: «I 
credenti in Cristo [il Padre] li ha voluti convocare nella santa Chiesa, la quale, 
già prefigurata sin dal principio del mondo, mirabilmente preparata nella 
storia del popolo d’Israele e nell’antica Alleanza ne istituita “negli ultimi 
tempi”, è stata manifestata dall’effusione dello Spirito e avrà glorioso compi-
mento alla fine dei secoli» (LG 2). E se il disegno del Padre a favore dell’uma-
nità si adempie con la missione del Figlio, è lo Spirito che prolunga nel tempo 
la salvezza inaugurata da Cristo. 
3. LO SPIRITO DI CRISTO
Dunque, è nell’orizzonte della Ecclesia de Trinitate che si misura il recupero 
della pneumatologia nella teologia cattolica. Pur trattandosi di un testo 
embrionale e per certi versi ancora incerto, LG 4 scardina finalmente un certa 
«ecclesiologia cristomonista» per affermare finalmente la missione dello Spi-
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rito come santificatore della Chiesa. Vale la pena di rileggere per intero il 
testo: 
Compiuta l’opera che il Padre aveva affidato al Figlio sulla terra (cfr Gv 17,4), il 
giorno di Pentecoste fu inviato lo Spirito santo per santificare continuamente la 
Chiesa, e così i credenti avessero accesso al Padre per Cristo in un solo Spirito (cfr 
Ef 2,18). Questi è lo Spirito che dà la vita, o la sorgente di acqua zampillante per la 
vita eterna (cfr Gv 4,14; 7,38-39), attraverso cui il Padre vivifica gli uomini morti 
per il peccato, finché un giorno risusciterà in Cristo i loro corpi mortali (cfr 
Rm 8,10-11). Lo Spirito dimora nella Chiesa e nei corpi dei fedeli come in un tem-
pio (cfr 1Cor 3,16; 6,19) e in essi prega e rende testimonianza della adozione filiale 
(cfr Gal 4,6; Rm 8,15-16. 26) Egli guida la Chiesa verso tutta intera la veri-
tà (cfr Gv16,13), la unifica nella comunione e nel ministero, la provvede di diversi 
doni gerarchici e carismatici con i quali la dirige, la adorna con i suoi frutti (cfr Ef 4, 
11-12; 1Cor 12,4; Gal 5,22). Con la forza del Vangelo fa ringiovanire la Chiesa, 
continuamente la rinnova e la conduce alla perfetta unione con il suo Sposo. 
Poiché lo Spirito e la Sposa dicono al Signore Gesù: Vieni! (cfr Ap 22,17). Così la 
Chiesa universale si presenta come «de unitate Patris et Filii et Spiritus Sancti 
plebs adunata».
A ben vedere, il paragrafo è un collage di citazioni del Nuovo Testamento, 
un testo molto elementare, che accosta le diverse forme di presenza e azione 
dello Spirito nella Chiesa. E, tuttavia, è difficile esagerare la portata di queste 
poche righe, che non solo inaugurano una visione pneumatologica della Chie-
sa, ma segnano finalmente il ritorno della teologia dello Spirito, il riemergere 
di un fiume carsico dopo essersi inabissato per secoli con rare e spesso vio-
lente riemersioni nel vissuto ecclesiale. A partire da qui, la teologia cattolica 
inizia una ricerca più attenta della figura e dell’opera dello Spirito che ha dato 
luogo a percorsi e proposte di grande interesse sul versante teologico, antro-
pologico ed ecclesiologico. 
Ma non è dietro questi percorsi che la presente relazione vuole muoversi. 
Piuttosto, l’intenzione è di verificare la legittimità del cambio di prospettiva, 
interrogando la Sacra Scrittura e la Tradizione, per cogliere a livello di fonda-
zione del discorso se sia giustificato questo spostamento così marcato di 
accento sullo Spirito. A ben vedere, infatti, ciò che Sacrosanctum Concilium 
attribuiva a Cristo, Lumen Gentium lo assegna allo Spirito; e se nel primo 
caso l’azione della Chiesa prolungava quella di Cristo attraverso «gli apostoli 
ripieni di Spirito santo», qui l’azione salvifica è attribuita allo Spirito stesso, 
il quale santifica continuamente la Chiesa. 
D. VITALI, «Lo Spirito della vita»
RCatT 37/2 (2012) 427-454
438
Naturalmente, non basta recensire le citazioni sullo Spirito nelle Scritture, 
organizzandole secondo una qualche logica a piacimento; bisogna piuttosto 
ritornare alla logica interna che guida la redazione degli scritti neotestamen-
tari, soprattutto i Vangeli, i quali argomentano a partire dallo Spirito l’identi-
tà messianica di Gesù di Nazareth, e di conseguenza tutta la sua missione 
salvifica. In altre parole, quello sullo Spirito è il termine certo e da tutti con-
diviso del discorso, che serve alla fondazione del fatto cristiano, dimostrando 
che quel Messia controverso, di natali oscuri e incerti, finito miseramente —e 
scandalosamente— sulla croce, è davvero l’Inviato di Dio che ha instaurato il 
Regno promesso. Dal nostro punto di vista questa affermazione ovvia non è 
più percepita con la stessa evidenza, a causa di una specie di riflesso condi-
zionato, derivante dal fatto che nella logica della cristologia dall’alto una 
dimostrazione del genere non è più necessaria, essendo Gesù di Nazareth il 
Verbo eterno che è disceso, incarnandosi nel seno di Maria Vergine. In questa 
linea si è imposto lo schema di discesa-ascesa, exitus-reditus di stampo plato-
nico, che nella cristologia contemporanea si è sviluppato sul registro del rap-
porto Padre-Figlio, senza considerare nel modo dovuto la presenza dello 
Spirito. Ma se nella Trinità immanente le relazioni sono tali in forza della 
pericoresi delle persone divine, questo dovrà riflettersi nella storia della sal-
vezza, con la presenza e l’azione congiunta del Padre, del Figlio e dello Spi-
rito. 
In questa prospettiva si chiarisce anzitutto la missione messianica di Gesù: 
«Sei tu colui che deve venire, o dobbiamo aspettare un altro?», manda a chie-
dere Giovanni Battista (Lc 7,20) che pure aveva visto discendere lo Spirito su 
Gesù (cfr Gv 1,32s). «In quello stesso momento Gesù guarì molti da malattie, 
da infermità, da spiriti cattivi; e a molti ciechi ridonò la vista. Poi diede loro 
questa risposta: “Andate e riferite a Giovanni quello che avete visto e ascolta-
to: i ciechi recuperano la vista, gli zoppi camminano, i lebbrosi vengono risa-
nati, i sordi odono, i morti risorgono, ai poveri è annunziata la buona novella. 
E beato colui che non si scandalizza di me» (Lc 7,21-23). A chi gli contesta che 
egli scaccia i demoni per mezzo di Beelzebùl, Gesù risponde: «Se io scaccio i 
demoni con il dito di Dio, è giunto a voi il Regno di Dio» (Lc 20). Dunque, 
questi sono i segni del Regno, che si possono compiere unicamente con il 
«dito di Dio», vale a dire nella potenza dello Spirito santo. Dunque, chi com-
pie questi segni, che mostrano l’attuarsi del Regno di Dio, è il Messia, perché 
ha la pienezza dello Spirito. 
Le pericopi del battesimo al Giordano, mostrando che lo Spirito si posa su 
Gesù, pongono tutta la sua missione messianica sotto il segno dello Spirito e 
della sua potenza: egli è «colui che Dio ha mandato, [perchè] dice le parole di 
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Dio e dà lo Spirito senza misura», in quanto lo possiede pienamente e stabil-
mente. In altre parole, la sua missione non è temporanea e transitoria, come 
quella dei Giudici, o dei re e profeti che Dio aveva suscitato per la salvezza di 
Israele: egli è il Figlio in cui Dio si compiace, il Servo su cui Jhwh effonde il 
suo Spirito per ristabilire le nazioni (cfr Mt 12,18, che cita Is 42,1), e perciò 
colui che «battezza in Spirito santo e fuoco» (Mt 3,11). D’altronde, se le ten-
tazioni sono la rappresentazione simbolica di ciò che aspetterà Gesù nel suo 
ministero messianico, è lo Spirito che lo sospinge nel deserto e lo sostiene 
nella lotta: «Non con la potenza né con la forza, ma con il mio Spirito, dice il 
Signore degli eserciti», recita l’oracolo di Zaccaria (Zc 4,6). Egli è dunque, 
l’Unto, il Cristo di Dio, il quale «ritornò nella Galilea con la potenza dello 
Spirito»: «Lo Spirito del Signore è sopra di me —proclama nella sinagoga di 
Nazareth— per questo mi ha unto e mi ha inviato a portare ai poveri il lieto 
annunzio, ad annunziare ai prigionieri la liberazione e il dono della vista ai 
ciechi; per liberare coloro che sono oppressi ed inaugurare l’anno di grazia 
del Signore» (Lc 4,14. 18s). 
Se poi questa lettura non bastasse a salvaguardare Gesù dall’accusa di 
essere un mistificatore, o comunque un uomo eletto da Dio ma che egli stesso 
ha abbandonato —«scenda ora dalla croce, perché vediamo e crediamo», lo 
sfidano i Sommi sacerdoti e gli scribi (Mc 15,31)—, gli evangelisti leggono la 
sua nascita come un evento dello Spirito: «quel che è generato in lei proviene 
dallo Spirito santo» (Mt 1,18), perché «lo Spirito santo scenderà su di te e la 
potenza dell’Altissimo ti coprirà con la sua ombra; perciò quello che nascerà 
sarà chiamato Santo, Figlio di Dio» (Lc 1,35). Egli è dallo Spirito, e perciò «il 
Verbo [che] si fece carne e pose la sua dimora fra di noi, e vedemmo la sua 
gloria, gloria come di Unigenito dal Padre pieno di grazia e verità». 
Ma tutto questo non dimostra nulla di fronte all’obiezione più formidabile, 
che riguarda la morte del Messia, condannato al supplizio infamante degli 
schiavi. Che l’Atteso corrispondesse ai caratteri del messia regale, o profetico, 
o sacerdotale, o fosse un personaggio celeste, il dato certo era la sua vittoria 
contro le forze ostili a Dio, l’instaurazione del Regno con potenza e gloria. La 
morte di Gesù appariva dunque come uno scandalo, un tragico fallimento, la 
dimostrazione che fosse un impostore. Contro queste accuse, la possibilità 
data alla primitiva Chiesa era di mostrare che la morte di Gesù non era un 
accadimento tragico e imprevisto che ne aveva interrotto la missione, ma la 
scelta libera e sovrana di colui che si era identificato con la figura messianica 
dell’ebed Jhwh: tutto il ministero di Gesù è riletto alla luce del ministero affi-
dato a questo eletto che Dio stesso ha «stabilito come alleanza del popolo e 
luce delle nazioni, perché apra gli occhi ai ciechi e faccia uscire dal carcere i 
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prigionieri, dalla reclusione coloro che abitano nelle tenebre» (cfr Is 42,7). 
Egli è «il mio servo che io sostengo, il mio eletto in cui mi compiaccio, sul 
quale ho posto il mio Spirito» (Is 42,1), a cui Gesù stesso si richiama, spiegan-
do la sua missione come quella del «Figlio dell’uomo che non è venuto per 
essere servito, ma per servire e dare la sua vita in riscatto per i molti» 
(Mc 10,45 e passim). È ormai posizione condivisa che le pericopi sul Figlio 
dell’uomo rigettato dagli uomini e messo a morte per risorgere il terzo giorno, 
costituiscano il nucleo più autentico e resistente dell’identità messianica di 
Gesù: in quei vaticini egli ha espresso nel modo più diretto e profondo la sua 
autocoscienza filiale, che giunge alla sua espressione più alta nell’obbedienza 
fiduciosa al Padre: «se è possibile, passi da me questo calice; però non la mia, 
ma la tua volontà sia fatta» (Mc 14,36). Così la croce è la rivelazione più alta 
dell’amore di Dio che consegna il Figlio: «Dio ha tanto amato il mondo da 
dare il Figlio suo unigenito, affinché chiunque crede in lui non muoia, ma 
abbia la vita eterna» (Gv 3,16).
4. LO SPIRITO NELLA CHIESA
I carmi sul servo di Jhwh contengono una descrizione così sorprendente delle 
sofferenze di Cristo, «uomo dei dolori che ben conosce il soffrire», che i rac-
conti della passione, insistendo sulle corrispondenze tra profezia e realtà, 
hanno potuto dimostrare nella passione e nella morte di Cristo l’adempimen-
to delle promesse e quindi la realizzazione piena della salvezza, l’instaurazio-
ne del Regno di Dio. Ma questo poteva essere vero unicamente se si fosse 
dimostrato che Gesù il Nazareno non era rimasto preda della morte, ma era 
risorto. Se i Vangeli danno la notizia che Gesù è risorto, la prima predicazione 
cristiana spiegava che «Dio lo ha resuscitato e di questo noi siamo testimoni» 
(At 2,32 etc.). Quali le prove? Il sepolcro vuoto e le apparizioni sono segni per 
i discepoli, che si aprono alla fede nella resurrezione, la quale rimane un even-
to che supera i criteri di verificabilità, e non una prova incontrovertibile. 
D’altronde, i Vangeli tornano insistentemente sull’incredulità dei discepoli, i 
quali non avevano voluto credere a visioni di donne, fino a quando non hanno 
fatto esperienza loro stessi della presenza del Risorto. 
E, tuttavia, esiste un altro segno dimostrativo della resurrezione di Cristo, 
ma anche della sua identità messianica, a cui non si dà il rilievo dovuto, per-
ché non rientra nel l’economia del racconto evangelico, limitato alla vicenda 
di Gesù. Il solo richiamo si trova nella finale canonica di Marco, dove i segni 
compiuti da Gesù durante il suo ministero messianico si ripetono anche dopo 
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la Pasqua, nel tempo della Chiesa: «Questi i segni che accompagneranno quel-
li che credono: nel mio nome scacceranno i demoni, parleranno lingue nuove, 
prenderanno in mano i serpenti e, se avranno bevuto qualcosa di mortifero, 
non nuocerà loro, imporranno le mani agli infermi e questi saranno risanati» 
(Mc 16,17s). A seguire il testo mette in scena l’ascensione e la glorificazione 
di Gesù alla destra del Padre: egli è «o Kyrios Iesous», al quale —secondo la 
lezione di Matteo— «è stato dato ogni potere in cielo e in terra» (Mt 28,20). In 
ragione della sua glorificazione gli apostoli «andarono a predicare, mentre il 
Signore operava con loro e confermava la parola con i segni che l’accompa-
gnavano» (Mc 16,20). Che si tratti di un’aggiunta al testo di Marco non è un 
problema: la finale canonica, colmando le informazione di Marco, non fa 
altro che trasferire a Gesù e all’autorità del suo comando quello che i creden-
ti hanno veduto e sperimentato come frutto della predicazione apostolica. 
D’altra parte, la finale canonica di Marco non fa altro che riecheggiare la pre-
dicazione apostolica, che vede nella presenza e nell’azione dello Spirito non 
solo il segno che Cristo è risorto, ma che è stato costituito Signore al di sopra 
di tutte le cose e continua la sua opera mediante l’effusione dello Spirito. 
Naturalmente, questa verità non poteva essere affermata senza destare 
contestazioni e accuse di bestemmia: come può un uomo disporre dello Spi-
rito? Come può donarlo? In verità, l’affermazione costituisce il punto di arrivo 
di un processo di chiarificazione che passa attraverso l’esperienza dello Spiri-
to. In altre parole, anche qui non è la cristologia che fonda la pneumatologia, 
ma – viceversa – la pneumatologia che garantisce la cristologia. 
La prova più evidente sta nella letteratura paolina, soprattutto se la si 
accosta attraverso un approccio diacronico: nelle prime lettere —1 e 2Ts, 1 e 
2Cor, Gal, Rm, forse Fil— la cristologia è quasi embrionale: egli è «il Figlio 
che si aspetta dal cielo», «colui che ci libera dall’ira ventura» (1Ts 1,10); è 
«primizia di coloro che sono morti» (1Cor 15,20) perché è l’«uomo nuovo», 
«Adamo escatologico» che non è più soltanto un essere vivente, ma «pneuma 
zo¯opoion» (1Cor 15,45); è «il Primogenito tra molti fratelli» (Rm 8,29). A ben 
vedere, egli è descritto come il modello a cui l’uomo deve conformarsi, o 
meglio deve essere conformato dallo Spirito di Dio. Come a dire che lo Spiri-
to compie nell’uomo ciò che ha già fatto in Cristo: come il Figlio, «nato dalla 
stirpe di Davide secondo la carne, [è stato] costituito Figlio di Dio con poten-
za, secondo lo Spirito di santità, mediante la resurrezione dai morti» 
(Rm 1,3-4), allo stesso modo trasforma l’uomo «in quella medesima immagi-
ne di gloria in gloria» (2Cor 3,18), lo costituisce «nuova creatura» (2Cor 5,17; 
Gal 6,15), lo rende partecipe della resurrezione di Cristo (1Cor 15, 20-28), lo 
costituisce figlio nel Figlio. In altre parole, è lo Spirito il principio della vita 
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cristiana, che è anzitutto vita «katà pneuma» (cfr Gal 5,13-26): «Infatti, quelli 
che sono guidati dallo Spirito di Dio, questi sono figli di Dio. E voi non avete 
ricevuto uno spirito da schiavi per ricadere nella paura, ma avete ricevuto lo 
Spirito che rende figli adottivi, per mezzo del quale gridiamo: Abbà, Padre!» 
(Rm 8,14s; cfr anche Gal 4,4-7). Colui che viene alla fede è costituito tempio 
dello Spirito (cfr 1Cor 6,15), che gli è dato come «sigillo» (2Cor 1,22; Ef 1,13; 
4,30), come «primizia» (Rm 8,23) e «caparra» (2Cor 1,22; 5,5), come «amore 
di Dio riversato nei nostri cuori mediante lo Spirito che ci è dato in dono» 
(Rm 5,5).
Né questa lettura si discosta dalla prospettiva di fondo che domina questi 
scritti: tutto nella vita delle prime comunità è riferito allo Spirito e tutto 
dipende dallo Spirito. 
La predicazione, anzitutto, e quindi la nascita e la crescita della Chiesa. Il 
Vangelo, «potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede» (Rm 1,16), «è 
giunto a voi non solo a parole, ma con potenza, in Spirito santo e con molta 
convinzione» (1Ts 1,5); «la mia parola e il mio messaggio non consistevano in 
discorsi persuasivi di sapienza, ma in manifestazione dello Spirito e della sua 
potenza, affinché la vostra fede non si basi sulla sapienza umana, ma sulla 
potenza di Dio» (1Cor 2,4s). Se il cuore della predicazione apostolica è Cristo, 
«e questi crocifisso, scandalo per i Giudei, stoltezza per i pagani» (1Cor 1,31), 
sono i segni e prodigi che accompagnano la predicazione a rendere evidente 
la sua vittoria sulla morte: «se Cristo non è risorto, vuota è allora la nostra 
predicazione, e vuota anche la vostra fede» (1Cor 15,14). 
La vita delle Chiese. Il principio che regola la comunità di Tessalonica è di 
non spegnere lo Spirito (cfr 1Ts 5,21). D’altronde, mentre aspettano la mani-
festazione di Cristo, i cristiani di Corinto sono stati riempiti di tutti i carismi 
dello Spirito (1Cor 1,7), come dimostra il lungo elenco in 1Cor 12,4-11. D’al-
tronde, se 1Cor 12,4-6 enumera carismi, ministeri e operazioni, collegandoli 
rispettivamente allo Spirito, a Cristo e al Dio, è del tutto plausibile che l’ele-
mento più conosciuto sia proprio quello dei carismi: la comunità escatologi-
ca, anticipazione del Regno atteso per l’immediato, si riconosce e si dimostra 
per l’abbondanza dei doni dello Spirito: è la constatazione di Paolo, il quale 
loda i Corinzi, perché «nessun carisma più vi manca, mentre aspettate la 
manifestazione del Signore nostro Gesù Cristo» (1Cor 1,7), cioè la parousía; 
tanto più che tutto il discorso si apre con gli pneumatika, cioè ai doni, alle 
“cose” dello Spirito, rammentando che unicamente nello Spirito è possibile 
proclamare —e quindi credere— che «Gesù è il Signore!» (1Cor 12,1-3). 
La dimostrazione più evidente di questa prospettiva sta nella descrizione 
della comunità come «corpo di Cristo», le cui membra sono arricchite di tutti 
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i doni che lo Spirito distribuisce come vuole (1Cor 12,11). Per contrastare la 
presunzione e la vanità dei Corinti, che ricercavano i doni più visibili e straor-
dinari, Paolo oppone l’immagine del corpo, che è tale nell’unità delle molte 
membra (cfr 1Cor 12,12-27). La costruzione del parallelismo è veramente 
singolare, perché manca del tutto il riferimento a Cristo come kephale¯ del 
so¯ma tou Christou: «Come infatti il corpo è uno solo e ha molte membra e 
tutte le membra sono un corpo solo, così anche il Cristo: siamo stati infatti 
battezzati tutti in un solo Spirito per formare un solo corpo, Giudei o Greci, 
schiavi o liberi; e tutti ci siamo abbeverati a un unico Spirito» (1Cor 12,13). 
La Chiesa, stando alla descrizione, non è il corpo di cui Cristo è il capo, come 
in Ef 1,22 e Col 1,18: è il Cristo stesso in ragione dell’unità delle membra pro-
dotta dall’azione dello Spirito. I membri della comunità sono «il corpo di 
Cristo», perché sono «un solo corpo in Cristo» (Rm 12,4). Che il testo sia 
un’applicazione cristiana particolarmente ardita dell’apologo di Menenio 
Agrippa, come non pochi esegeti sostengono,15 può essere; ma ciò che impor-
ta nell’economia del testo è l’unità stessa delle membra che esclude ogni pos-
sibilità di usare a proprio vantaggio e per vanità i carismi che sono stati dati 
per l’unità e l’edificazione del corpo. La ragione di tutto questo sta nel fatto 
che lo Spirito, in cui i credenti sono stati battezzati, configura a Cristo in ter-
mini tali che egli è l’unico termine e l’unica misura di paragone: «Tutti infatti 
siete figli di Dio in Cristo Gesù mediante la fede, poiché quanti siete stati bat-
tezzati in Cristo, vi siete rivestiti di Cristo. Non c’è più Giudeo né Greco, non 
più schiavo né libero, non più uomo né donna, ma tutti voi siete uno in Cristo 
Gesù» (Gal 3,26-28). D’altronde, la lettura è confermata dalla condizione in 
cui la Chiesa è chiamata a vivere, vale a dire l’amore: a nulla valgono i caris-
mi più straordinari, se la Chiesa-corpo di Cristo non è costituita in unità 
dall’amore (cfr 1Cor 13,1-8). In questo modo la comunità si offre al mondo 
come una testimonianza evidente della salvezza compiuta in Cristo: «poiché 
è noto che voi siete una lettera di Cristo redatta da noi, vergata non con 
inchiostro, ma con lo Spirito del Dio vivente, non su tavole di pietra, ma su 
tavole di carne dei nostri cuori» (2Cor 3,3).
15.  Cf. G. BARBAGLIO, La prima lettera ai Corinzi, Bologna 1995, 660-685. 
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5. LA PENTECOSTE COME PRINCIPIO DELLA CHIESA
Lo scenario muta sensibilmente con le lettere dalla prigionia. La distanza —e 
quindi lo sviluppo della dottrina in prospettiva cristologica— si può misurare 
sull’immagine della Chiesa-corpo di Cristo. A differenza di 1Cor 12,13, che si 
limita a esprimere l’unità delle membra tra di loro «in un solo Spirito» (1Cor 
12,13), queste lettere affermano la sua unità con «il capo, dal quale tutto il 
corpo… riceve incremento, edificandosi nell’amore» (Ef 4,16). L’attenzione 
non va alla Chiesa, ma a Cristo, che è «capo della Chiesa, la quale è il suo 
corpo» (Ef 1,22), «capo del corpo, cioè della Chiesa» (Col 1,18). La Chiesa 
diventa così la comunità dei «concittadini dei santi e familiari di Dio, edifica-
ti sopra il fondamento degli apostoli e dei profeti, e avendo come chiave di 
volta lo stesso Cristo Gesù. In lui tutto l’edificio cresce in armoniosa disposi-
zione come tempio santo del Signore; in lui anche voi siete incorporati nella 
costruzione come dimora di Dio nello Spirito» (Ef 2,19-22).
Qui è ben più dell’«Adamo escatologico» divenuto «pneuma zo¯opoion, Spi-
rito datore di vita», che rinnova l’umanità, identificata con «il primo uomo, 
Adamo, [che era] anima vivente» (1Cor 15,45). Se questa formula e quella 
complementare di 2Cor 3,17 —«il Signore è lo Spirito, e dove c’è lo Spirito del 
Signore c’è libertà»— non affermavano tanto un’identificazione tra Cristo e lo 
Spirito, ma una tale unità tra di loro, per cui non è possibile pensare al Cristo 
glorificato che come uomo talmente “pneumatizzato” da diventarne la sor-
gente, e allo Spirito come «Spirito del Figlio» che, donato agli uomini, li rende 
figli nel Figlio (cfr Gal 4,4s), l’idea di Cristo come kephale¯ del so¯ma tou Chris-
tou radicalizza la prospettiva, mostrando come Cristo «è salito al di sopra di 
tutti i cieli per riempire l’universo» (Ef 4,10). Così Cristo è «il capo del corpo, 
che è la Chiesa, il principio, il primogenito dei risuscitati, così da avere il pri-
mato in tutte le cose» (Col 1,18s); tutto infatti è in lui «ricapitolato» (Ef 1,10) 
perché il Padre lo ha «costituito al di sopra di tutto, capo della Chiesa, che è 
il corpo di lui, la pienezza di colui che tutto, sotto ogni aspetto, riempie» 
(Ef 1,23). L’enfasi sull’aspetto cristologico è tale che lo Spirito tende a scom-
parire: non è più lo Spirito che distribuisce i suoi doni come vuole (cfr 
1Cor 12,11), perché «la grazia è data a ciascuno secondo il dono di Cristo» 
(Ef 4,7), il quale «ha stabilito alcuni apostoli, altri come profeti, altri come 
evangelisti, altri come pastori e dottori» (Ef 4,11). Si assisterebbe a un proces-
so di concentrazione cristologica, che non renderebbe più necessario e vinco-
lante il riferimento allo Spirito: lo dimostrerebbe la rarefazione delle ricor-
renze sullo Spirito nelle lettere dalla prigionia, senza più riferimenti ai segni 
e prodigi compiuti dallo Spirito nella Chiesa; lo dimostrerebbe il processo di 
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istituzionalizzazione che la letteratura paolina manifesterebbe nel momento 
ulteriore delle Lettere pastorali, dove fanno la loro comparsa funzioni minis-
teriali ormai stabili e trasmissibili mediante l’imposizione delle mani.
Ma questo esito non è obbligato, come dimostrano l’opera lucana e la tra-
dizione giovannea. L’opera lucana costruisce una perfetta corrispondenza tra 
il cammino di Cristo che sale a Gerusalemme per compiere la salvezza, che è 
piena quando Gesù sale al Padre, e il cammino della Parola, che da Gerusa-
lemme, con la forza dello Spirito, raggiunge i confini della terra. L’ascensione 
di Cristo è la condizione perché sia donato lo Spirito a Pentecoste, come rea-
lizzazione del Regno. Luca, infatti, richiama la teofania al Giordano, mostran-
do nel dono dello Spirito l’adempimento della promessa e quindi l’instaura-
zione definitiva del Regno di Dio: Gesù, infatti, ordina ai discepoli «di non 
allontanarsi da Gerusalemme, ma di aspettare la promessa del Padre, che 
—disse— avete udito da me: Giovanni battezzò con acqua, ma voi sarete bat-
tezzati in Spirito santo tra non molti giorni. […] Lo Spirito santo verrà su di 
voi, e riceverete da lui forza per essermi testimoni in Gerusalemme e in tutta 
la Giudea e la Samaria e fino all’estremità della terra» (At 1,5.8). 
La Pentecoste segna, nel racconto di Luca, l’inizio della Chiesa: all’ascen-
sione di Cristo corrisponde il dono dello Spirito, descritto attraverso continui 
rimandi al Primo Testamento. Questo pone la questione se si tratti di un even-
to puntualmente avvenuto, o della rappresentazione simbolica di una costan-
te della vita della Chiesa. In altre parole, potrebbe trattarsi di un midrash 
—come nel caso dei Vangeli dell’infanzia con cui Luca mostra l’adempiersi 
delle promesse, attraverso il contrappunto alla torre di Babele (Gen 11,1-9), il 
rimando alla teofania del Sinai (Es 19,16-25) con il dono della Legge final-
mente «scritta sulle tavole di carne dei nostri cuori» (cfr Ger 31,31-34). Pietro 
offre la decodifica dell’evento, spiegando che si tratta dell’adempimento dell’ora-
 colo di Gioele: «Avverrà, negli ultimi giorni —dice il Signore— su tutti effon-
derò il mio Spirito: i vostri figli e le vostre figlie profeteranno, i vostri giovani 
avranno visioni e i vostri anziani faranno sogni. E anche sui miei servi e sulle 
mie serve in quei giorni effonderò il mio Spirito e questi profeteranno» (At 2, 
17s). 
Luca si preoccupa di mostrare come tutto questo avvenga nel tempo della 
Chiesa. Quando descrive la Chiesa come comunità perseverante «nell’insegna-
mento degli apostoli e nella comunione fraterna, nello spezzare il pane e 
nelle preghiere» (At 2,42), o come «la moltitudine dei credenti che avevano un 
cuor solo e un’anima sola» (At 4,32), egli sottolinea che «prodigi e segni avve-
nivano per opera degli apostoli» (At 243); «per mano degli apostoli avveniva-
no molti miracoli e prodigi in mezzo al popolo. […] Sempre più andava 
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aumentando il numero dei credenti nel Signore, una moltitudine di uomini e 
di donne, tanto che i malati venivano portati nelle piazze e posti su lettini e 
barelle perché, quando Pietro passava, almeno la sua ombra coprisse qualcu-
no di loro. La folla confluiva anche dalle città intorno a Gerusalemme, por-
tando malati e persone tormentate da spiriti immondi, e tutti venivano guari-
ti» (At 5,12.15-16). È del tutto evidente che la descrizione è ricalcata sul 
modello taumaturgico di Cristo, in cui la gente ravvisava la presenza potente 
dello Spirito e la prossimità del Regno: come per lui, anche per la Chiesa la 
predicazione del Vangelo avviene nella potenza dello Spirito, che conferma 
con segni e prodigi le parole di Pietro, ma anche di Filippo (At 8), di Paolo 
(At 13-14). A ben vedere, il libro degli Atti è costruito sulla reiterazione della 
prima Pentecoste: di nuovo nel Cenacolo, per l’invocazione allo Spirito, «il 
luogo dove erano radunati tremò e tutti furono colmati di Spirito santo e 
proclamavano la parola di Dio con parre¯sía» (At 4,31); in casa del centurione 
Cornelio, «Pietro stava ancora parlando, quando lo Spirito santo discese 
sopra tutti coloro che ascoltavano la Parola» (At 10,44); a Efeso, i discepoli di 
Giovanni «si fecero battezzare nel nome del Signore Gesù e, non appena 
Paolo ebbe imposte loro le mani, discese su di loro lo Spirito santo e si mise-
ro a parlare in lingue e a profetare» (At 19,5s). Questo confermerebbe che la 
Pentecoste non è tanto un evento puntuale all’inizio della Chiesa, ma il prin-
cipio e la condizione stessa dell’esistenza e della missione della Chiesa. 
La tradizione giovannea conferma l’importanza dello Spirito, situandone 
il dono già «la sera di quello stesso giorno, il primo della settimana» (Gv 20, 
19), se non addirittura nel momento stesso della morte. Esiste infatti la pos-
sibilità di leggere «parédo¯ken to pneuma» di Gv 19 30 intendendo pneuma 
non come «respiro» —per cui Gesù la frase indica la morte di Gesù come 
«rendere l’ultimo respiro», «spirare»— ma appunto come «rendere lo Spiri-
to», nel senso passivo di riconsegnare lo Spirito al Padre, o nel senso attivo 
di dare, consegnare lo Spirito all’umanità. Confermerebbe questa lettura la 
trafittura del costato, da cui «ne uscì subito sangue ed acqua» (Gv 19,34), 
che i Padri hanno letto come simbolo dei sacramenti della Chiesa. D’altra 
parte, nel doppio registro di lettura di Giovanni, Cristo innalzato sulla croce 
è già il re glorioso innalzato alla destra del Padre: «E io, quando sarò eleva-
to da terra, attirerò tutti a me» (Gv 12,32). Se questa lettura può fare diffi-
coltà, è comunque certo che Giovanni situa il dono dello Spirito «il primo 
giorno della settimana» (Gv 20,1.19) quando Gesù risorto, facendosi presen-
te nel cenacolo, dice ai discepoli: «“Pace a voi! Come il Padre ha mandato 
me, così io mando voi”. Detto questo, alitò su di loro e disse: “Ricevete lo 
Spirito santo: a chi rimetterete i peccati, sono loro rimessi; a chi li ritenete, 
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sono ritenuti» (Gv 19,21-23). D’altronde, che questo coincida con il dono 
dello Spirito da parte di Cristo glorificato, lo dimostra Gv 7,37-39, dove l’im-
magine dei fiumi di acqua viva è l’immagine dello Spirito «che avrebbero 
ricevuto i credenti in lui. Infatti, non c’era ancora lo Spirito, perché Gesù 
non era stato ancora glorificato».
Cosa faccia lo Spirito è spiegato nelle cinque promesse del Paraclito: si 
tratta dell’«altro Paraclito», lo «Spirito della verità, che il mondo non può 
accogliere, perché non lo vede e non lo conosce», ma che i discepoli possono 
vedere e conoscere, perché «dimora presso di voi», in quanto è tutto in Gesù, 
e «dimorerà in voi», perché il Cristo lo invierà da presso il Padre (Gv 14,16s); 
«egli mi darà testimonianza» (Gv 15,26); «egli vi insegnerà ogni cosa e vi 
ricorderà ciò che vi ho detto» (Gv 14,26); «egli confuterà il mondo in fatto di 
peccato, di giustizia e di giudizio» (Gv 16,8); «egli vi guiderà alla verità tutta 
intera, perché non parlerà da se stesso, ma dirà tutto ciò che avrà udito e vi 
annuncerà le cose future. Egli mi glorificherà, perché prenderà del mio e ve 
lo annuncerà» (Gv 16,13s). È quel medesimo Spirito che, alla fine del libro 
dell’Apocalisse, con la Sposa continuamente ripete: Vieni!, perché «chi ha sete 
venga e attinga gratuitamente l’acqua della vita» (Ap 22,17).
6. LO SPIRITO DELLA VITA
Tale è l’importanza dello Spirito nel Nuovo Testamento, che è difficile spiegar-
si l’impoverimento della teologia posteriore, già all’epoca dei Padri. Se il per-
corso fatto finora è paragonabile a una «passeggiata narrativa nei boschi 
narrativi» del Nuovo Testamento,16 i rimandi allo Spirito sono come il traccia-
to ormai asciutto di ruscelli, torrenti, fiumi che hanno attraversato e dato vita 
al bosco. L’esiguità della pneumatologia, già al tempo dei Padri, spinge a chie-
dersi cosa sia successo per modificare così radicalmente il paesaggio. La 
spiegazione —a mio parere— è già dentro gli sviluppi del Nuovo Testamento: 
la progressiva chiarificazione della fede cristologica ha portato a un rovescia-
mento della prospettiva, per cui non è più lo Spirito che mostra e dimostra 
Gesù come «Signore e Messia» (At 2,36), ma è Cristo che, costituito alla destra 
del Padre, dispone dello Spirito. In un certo senso, si assiste a un processo 
inversamente proporzionale: man mano che si afferma il processo di dilata-
zione cristologica, già evidente negli scritti del Nuovo Testamento e definiti-
16.  Cf. U. ECO, Sei passeggiate nei boschi narrativi, Harvard University, Norton Lectures 1992-
1993, Milano 1994.
D. VITALI, «Lo Spirito della vita»
RCatT 37/2 (2012) 427-454
448
vamente sancito nei grandi concili dell’antichità con l’affermazione della 
divinità del Verbo, si assiste corrispondentemente a un processo di restringi-
mento prospettico se non a un oblio della persona e dell’azione dello Spirito. 
Anche i Padri Greci, che con lo Spirito hanno ben altra familiarità di quelli 
Latini, finiscono per restringere la funzione dello Spirito alla divinizzazione 
dell’uomo: «poiché il Verbo di Dio abita in noi per mezzo dello Spirito, noi 
siamo elevati alla dignità dell’adozione, avendo in noi il Figlio stesso al quale 
siamo fatti conformi per la partecipazione del suo Spirito».17 Il fatto che, dopo 
i grandi concili cristologici, la Chiesa si trovi a difendere la divinità dello Spi-
rito santo, messa fortemente in discussione dagli eretici, è più che un indizio 
in questa direzione.
Ma le affermazioni del concilio di Costantinopoli non riaprono la presen-
za e l’azione dello Spirito all’ampiezza di applicazioni che gli assegna la 
Scrittura. Anche se non mancheranno tentativi di recuperare l’ampiezza 
della dottrina,18 la funzione assegnata allo Spirito sarà la santificazione del-
l’uomo e perciò il suo posto sarà il cuore: inabitando nella creatura, egli 
appropria la salvezza di Cristo; fino a quando questa salvezza non venga 
spiegata come grazia di Cristo, rendendo superfluo il richiamo allo Spirito 
e determinandone una vera e propria eclissi dalla riflessione teologica e 
dall’esperienza cristiana. Questa lettura, peraltro, è alla base di una com-
prensione dell’azione trinitaria che apre alla deriva giochimita: se al Padre 
compete la creazione, al Figlio la redenzione e allo Spirito la santificazione, 
è allora possibile immaginare tre età della storia, con tutte le conseguenze 
che ne sono derivate sul piano della dottrina, ma soprattutto della prassi 
ecclesiale. 
In realtà, al processo di dilatazione cristologica dovrebbe accompagnarsi 
un corrispondente processo di dilatazione pneumatologica: lo Spirito non 
scompare con l’affermarsi di Cristo, ma dilata la sua presenza e azione alla 
«misura del dono di Cristo» (Ef 4,7.13). Si può cogliere questa prospettiva 
proprio nel punto di massima espansione della mediazione cristologica, 
quando colui che non è più solo «un essere vivente» ma «Spirito datore di 
vita», (cfr 1Cor 15,45), è pensato come «il principio, il primogenito di quelli 
che risorgono dai morti, perché sia lui ad avere il primato su tutte le cose. È 
piaciuto infatti a Dio che abiti in lui tutta la pienezza e che per mezzo di lui e 
in vista di lui siano riconciliate tutte le cose» (Col 1,18-20). Il passo parallelo 
17.  Cirillo Aless., Thesaurus 33: PG 75, 570.
18.  L’esempio più signifi cativo è senz’altro il De Spiritu Sancto di Basilio di Cesarea: SChr 17 bis; 
ma va menzionato anche il De Spiritu sancto di Didimo il Cieco: PG 39,1085-1109.
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di Ef afferma che «il Dio del Signore nostro Gesù Cristo… manifestò l’effica-
cia della sua forza in Cristo, quando lo risuscitò dai morti e lo fece sedere alla 
sua destra nei cieli, al di sopra di ogni Principato e Potestà, Troni e Domina-
zioni e di ogni altro nome che si possa nominare nel secolo presente ma anche 
in quello futuro. Tutto infatti ha sottomesso ai suoi piedi, e lo ha dato come 
capo su tutte le cose alla Chiesa la quale è il suo corpo, la pienezza di colui 
che tutti in tutti riempie» (Ef 1,17.20-23). Per quanto il testo sia una crux 
interpretum, e non sia facile determinare il significato di ple¯ro¯ma, la sostanza 
dell’affermazione è che il Cristo glorificato è divenuto principio della «nuova 
creazione», perché compie un’azione di “riempire”, “colmare” tutte le cose, 
“riempiendo”, “colmando” tutti. Dentro la storia, in altre parole, è in atto un 
processo di «cristificazione» che egli stesso può compiere, perché è stato inve-
stito di tutta la pienezza di Dio. Ma come avviene questa «ricapitolazione», 
questa azione di “intestare” l’intera creazione e tutte le creature all’unica 
kephale¯? Il fatto che egli sia costituito sopra tutto le cose in quanto «capo della 
Chiesa, la quale è il suo corpo» spiega anche il modo della ricapitolazione: 
l’essere innestati in Cristo non è un fatto individuale, che riguarda un numero 
incalcolato di singoli che sono introdotti nella «vita in Cristo», senza relazio-
ne alcuna tra di loro. Non c’è legame a Cristo che non determini anche l’incor-
porazione al suo corpo che è la Chiesa. In questo modo la Chiesa è la realtà 
già riempita del ple¯ro¯ma di Cristo, la nuova umanità che costituisce la primi-
zia della «nuova creazione», cioè di quel mondo trasformato a immagine di 
Cristo, «primogenito tra molti fratelli» (Rm 8,29). 
Questa azione, che può essere descritta attraverso la formula astratta della 
gratia capitis, in realtà è azione dello Spirito. Il Cristo, infatti, ricapitola ogni 
casa riempiendola del «suo» Spirito, dello Spirito del Figlio, che costituisce 
figli nel Figlio. Ciò che è spiegato attraverso un movimento dall’alto in basso 
in Ef 1,22-23 e Col 1,18-20, viene spiegato come un movimento dal basso 
verso l’alto in 2Cor 2,17-18: «Il Signore è lo Spirito, e dove c’è lo Spirito del 
Signore c’è libertà! E noi tutti, a viso scoperto, riflettendo come in uno spec-
chio la gloria del Signore, veniamo trasformati in quella medesima immagi-
ne, di gloria in gloria, secondo l’azione dello Spirito del Signore». Il dono di 
Cristo è lo Spirito donato, il quale non è una “cosa”, una gratia creata che 
inerisce all’uomo e lo potenzia nella sua capacità di agire cristianamente. È la 
gratia increata, è la Persona dello Spirito che, donato come Spirito di Cristo, 
configura coloro che sono innestati in Cristo all’immagine di Cristo. Si potreb-
be dire che il Cristo «pneumatizza» la creazione, colmandola del «suo» Spiri-
to, e lo Spirito «cristifica» la medesima creazione, configurandola all’immagi-
ne del Figlio. 
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 Questa azione congiunta di Cristo e dello Spirito rimanda all’immagine 
delle «due mani del Padre» di Ireneo.19 Ora, quella prospettiva vede la storia 
—dalla creazione fino al compimento— come «luogo» della presenza e del-
l’azione del Logos e del Pneuma, i quali, con la missione propria a ciascuno, 
portano a esecuzione il disegno del Padre. A ben vedere, delle due missioni, è 
quella del Verbo incarnato che con più difficoltà è stata ricollegata all’intera 
storia della salvezza. La fede della Chiesa, attraverso quella che ho chiamato 
«dilatazione cristologica», già attestata dal Nuovo Testamento, ha penetrato 
il ruolo di Cristo, proiettandolo fino alla preesistenza —«In principio era il 
Verbo» (Gv 1,1)— e mostrando come tutto esista in Cristo e in ragione di Cris-
to: «Egli è l’immagine del Dio invisibile, il primogenito di tutta la creazione, 
perché in lui furono create tutte le cose nei cieli e sulla terra, le invisibili e le 
visibili, Troni, Dominazioni, Principati e Potestà: tutte sono state create per 
mezzo di lui e in vista di lui. Egli è prima di tutte le cose e tutte sussistono in 
lui» (Col 1,15-17). 
Più pacifico è invece il dato pneumatologico: l’opera dello Spirito non solo 
è coestensiva con la storia della salvezza, ma la «anima» dal di dentro, impri-
mendole un dinamismo che ha come punto di arrivo la nuova creazione, i 
cieli nuovi e la nuova terra (cfr 2Pt 3,13) o, come proponeva Theilhard de 
Chardin, «il punto Omega».20 Questo non significa costringere la creazione e 
le creature in uno schema evoluzionistico che svuoterebbe la storia della sua 
consistenza e renderebbe gli uomini simili a marionette. Nulla è tolto alla 
drammaticità della storia, che è sotto il segno della libertà e quindi anche del 
rifiuto di Dio come possibilità estrema e purtroppo realmente accaduta. Al 
contrario, tutto è colto nell’unitarietà della storia della salvezza, che non solo 
procede secondo il disegno di amore di Dio, mai rimesso in discussione, nem-
meno dal rifiuto dell’uomo, ma che vede il coinvolgersi di Dio in questa storia, 
il suo “sporcarsi le mani” attraverso l’ingresso del Verbo e dello Spirito nella 
trama delle vicende umane. Tutta la storia diventa così il disvelarsi del myste-
rion di Dio, cioè del «progetto di Dio sulla storia dell’umanità» (cfr Ef 3,5):21 
«Piacque a Dio, nella sua bontà e sapienza, rivelare se stesso e far conoscere 
il mistero della sua volontà (cfr Ef 1,9), mediante il quale gli uomini per 
mezzo di Cristo, Verbo fatto carne, nello Spirito santo hanno accesso al Padre 
e sono resi partecipi della vita divina(cfr Ef 2,18; 2Pt 1,4)» (DV 2). 
19.  Ireneo di Lione, Adversus Haereses, IV, 20, 1: SChr 100, 624-627. 
20.  P. THEILHARD DE CHARDIN, Il fenomeno umano, Brescia 1995.
21.  R. PENNA, Il “mysterion” paolino. Traiettoria e costituzione, Brescia 1978, 9.
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Dunque la storia della salvezza avviene «per mezzo di Cristo nello Spirito 
santo». E se il Cristo, Verbo eterno del Padre, prima della «pienezza del 
tempo» (cfr Gal 4,4) non è stato conosciuto che per prefigurazioni, lo Spirito 
ha invece accompagnato e reso possibile la storia stessa dell’uomo. Egli è il 
principio che muove tutta la storia, non solo quella sacra: anche la ricerca di 
ciò che è vero, bello, buono, giusto è segno dello Spirito che fa crescere i 
«semi del Verbo» anche in un’umanità che cammina come a tentoni; tutta la 
storia, non solo quella prima di Cristo: la storia degli uomini di buona volon-
tà di oggi, che seguono altre vie o che non cercano altra via che non sia l’uomo 
stesso, è piena di segni e tracce della presenza dello Spirito che fa crescere la 
consapevolezza della dignità dell’uomo, sempre creato all’immagine di Dio 
anche quando ha smarrito o non ha è mai pervenuto alla fede. 
7. PER UNA SINTESI APERTA DI PNEUMATOLOGIA
Una prima conclusione si impone, che vorrei esprimere con le parole di Basi-
lio Magno:
Egli era e preesisteva ed esisteva insieme con il Padre e il Figlio prima dei secoli. 
Se anche tu concepissi qualcosa prima dei secoli, troveresti che è posteriore allo 
Spirito. Se pensi alla creazione, pe potenze dei cieli sono state stabilite dallo Spiri-
to […]. Quanto alla venuta di Cristo, lo Spirito precede anche questa. Quanto alla 
manifestazione nella carne, lo Spirito non ne è separato. Miracoli, guarigioni: è per 
mezzo dello Spirito santo che sono operati. I demoni sono stati scacciati nello 
Spirito di Dio. Il diavolo ha perso il suo potere in presenza dello Spirito. Il lavacro 
dei peccati è nella grazia dello Spirito: «Siete stati lavati, infatti, siete stati santifi-
cati nel nome del Signore nostro Gesù Cristo e nello Spirito santo» [1Cor 6,11]. Il 
rapporto di familiarità con Dio si dà per mezzo dello Spirito: «Dio ha mandato nei 
nostri cuori lo Spirito del Figlio suo che grida: Abbà, Padre! [Gal 4,6]. La resurre-
zione dai morti avviene per opera dello Spirito: “Mandi il tuo Spirito, sono creati e 
rinnovi la faccia della terra” [Sal 103,30]».22
 
Basta questa descrizione, in cui nulla accade che non veda l’azione dello 
Spirito, a dire come lo Spirito sia «lo Spirito della vita». Si potrebbe chiudere 
qui. E però, questa prima conclusione domanda alla teologia —se vuole esse-
re veramente intelligenza della fede— di ripensare il dato rivelato alla luce 
della pneumatologia. Non si tratta solo o non si tratta tanto di integrare nel 
22.  Basilio, De Spiritu Sancto, 19,49: SChr 17 bis, 418-421.
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programma degli studi teologici un corso di pneumatologia, ma di verificare 
che non manchi alla proposta del fatto cristiano quella dimensione pneuma-
tologica, pena un impoverimento del discorso teologico, ma anche la parzia-
lità della proposta, decurtata di un aspetto costitutivo e perciò irrinuncia-
bile. 
Concretamente, la pneumatologia aiuta a ripensare la dottrina della crea-
zione, e quindi l’antropologia. Tutta la creazione è abitata e mossa dallo Spi-
rito, fin dal principio. E se tutte le cose sono state create per mezzo di Cristo 
e in vista di Cristo (cfr Col 1,16), è lo Spirito che sospinge tutta la creazione 
verso la «pienezza del tempo», quando la rivelazione del Figlio di Dio sarà 
condizione per la «rivelazione dei figli di Dio» che tutta la creazione attende 
(cfr Rm 8,19). Ma questo non comporta unicamente che la storia abbia valore 
in vista di Cristo: per il fatto che lo Spirito la abita, ha valore per se stessa. Il 
mondo, per questa presenza, non è qualcosa di estraneo all’azione di Dio che 
dovrebbe intervenire dal di fuori, né è divino esse stesso, per cui non avrebbe 
bisogno della sua presenza: è, piuttosto, opera delle mani di Dio, che ha fatto 
buona ogni cosa. L’azione dello Spirito è nella direzione di una custodia di 
questa bontà originaria, ma anche nella maturazione nell’uomo della consa-
pevolezza di una dignità insopprimibile. Assume così un valore straordinario 
il cammino dell’uomo in un continua autotrascendimento attraverso la 
domanda di libertà che attraversa tutta la storia. Né contraddice tale assunto 
la finitezza e contraddittorietà di questa ricerca: la sete di giustizia e di pace, 
la consapevolezza della dignità dell’uomo e della sua responsabilità nella 
custodia del creato possono essere comprese alla luce dell’azione profonda 
dello Spirito che guida la storia.23 Anche tutte le domande di senso, che muo-
vono la ricerca interiore dell’uomo e si sedimentano nella cultura e nelle reli-
gioni, sono espressione di questa spinta che lo Spirito imprime all’umanità 
verso una sempre maggiore coscientizzazione.
La pneumatologia aiuta a ripensare la teologia della Rivelazione. Anzitutto 
a leggere il Primo Testamento come preparazione alla manifestazione del 
Verbo nella carne. In questo senso, si tratterà soprattutto di cogliere l’azione 
dello Spirito sul Messia. L’attesa messianica è attesa nello Spirito: il tratto che 
unisce le diverse figure messianiche immaginate dal popolo della promessa 
lungo la sua lunga storia è proprio la presenza dello Spirito che li guida nella 
missione. Peraltro, la speranza che Dio restauri il regno di Davide, ogni volta 
messa alla prova dalle evidenze contrarie della storia, apre Israele a una con-
23.  In questa prospettiva assumono valore incalcolabile anche le religioni come vie, per quanto 
parziali, della ricerca di Dio.
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cezione lineare della storia, che si apre a una dimensione ulteriore, escatolo-
gica, nella quale dovrà compiersi la giustizia di Dio e quindi il premio per i 
suoi servi fedeli. Già questo basterebbe per conferire valore al Primo Testa-
mento, perché sottrae l’umanità alla prigione dell’eterno ritorno, e la con-
segna al cammino della libertà. Ma una rilettura della storia di Israele in 
chiave pneumatologica permette di conferire valore alla vicenda stessa di 
questo popolo unico sulla faccia della terra. Il suo lungo cammino nella sto-
ria, la sua esistenza in ragione del solo fatto di essere «proprietà» di Dio tra 
tutti gli altri popoli (Dt 4,34) ne fanno il segno della pedagogia di Dio che 
educa l’umanità a un’alleanza d’amore, di cui lo Spirito è la condizione neces-
saria. È lo Spirito, infatti, che rende possibile questa relazione esclusiva, tra-
sformando l’uomo nel suo intimo e rendendolo capace di fedeltà: «Vi darò un 
cuore nuovo, metterò dentro di voi uno spirito nuovo, toglierò da voi il cuore 
di Pietra e vi darò un cuore di carne. Porrò il mio Spirito dentro di voi e vi farò 
vivere secondo i miei precetti e vi farò osservare e mettere in pratica le mie 
norme» (Ez 36,27). 
 La pneumatologia aiuta a ripensare e a riequilibrare la cristologia. Gli 
scritti del Nuovo Testamento stanno lì ad ammonirci che non vanno mai sepa-
rate pneumatologia e cristologia, avendo chiaro peraltro che è la pneumato-
logia a fondare e dimostrare la cristologia, non viceversa. La separazione 
comporta due rischi: da una parte la cristologia senza pneumatologia finisce 
inevitabilmente in una concentrazione cristologica che si trasforma in cristo-
monismo e poi, inevitabilmente, in ecclesiocentrismo, con un’enfatizzazione 
sull’aspetto istituzionale che tende a governare quando non a soffocare lo 
Spirito e le sue istanze di libertà; dall’altro, la pneumatologia senza cristologia 
finirà per sconfinare in una rivendicazione ostinata della libertà, in una ricer-
ca fine a se stessa dei doni e dei carismi, in una qualche forma di gnosi che 
porta a svuotare la stoltezza della croce, e a cercare la salvezza in dottrine e 
prassi estranee e spesso alternative al Vangelo.
La pneumatologia aiuta a ripensare tutto ciò che dalla cristologia era fatto 
derivare: l’antropologia, l’ecclesiologia, l’escatologia; anzi, aiuta a ripensare 
questi tre momenti insieme. È l’antropologia l’ambito in cui maggiormente si 
assiste a un recupero della pneumatologia, soprattutto attraverso la ripresa 
del tema patristico della divinizzazione. Ma è necessario che questa prospet-
tiva sia travasata in ecclesiologia, dove l’indebolimento dell’istanza pneuma-
tologica aveva consegnato la Chiesa a una visione unicamente istituzionale, 
centrata sull’aspetto visibile e sulla struttura gerarchica. Nella prospettiva 
della Chiesa come «comunità di fede, speranza e carità» (LG 8), si recupera 
l’unità del momento antropologico e di quello ecclesiologico: in questo modo 
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la Chiesa è la famiglia dei figli di Dio costituita in una fraternità nell’ordine 
dello Spirito, è il tempio dello Spirito di cui ognuno è pietra viva, è il corpo di 
Cristo nella molteplicità delle membra, il Popolo di Dio in cammino verso il 
Regno; in questo modo, ulteriormente, la Chiesa è segno e germe del Regno, 
la creazione nuova in gestazione che lo Spirito leva come segno tra i popoli, 
la realtà anticipata e sempre provvisoria della comunione con Dio che la fede 
cristiana annuncia come compimento definitivo della storia.
Tutto questo interroga anche sul tractatus de Trinitate: se possa essere 
ancora una specie di premessa alla teologia, o non vada ripensato a partire 
dalle missioni del Figlio e dello Spirito nella storia. Si tratterebbe di un 
approccio che incontra la lex orandi: nello Spirito, per Cristo, al Padre. A patto 
di rammentare che 
Senza lo Spirito Dio è lontano, Cristo resta nel passato, il Vangelo è lettera morta, 
la Chiesa una semplice organizzazione, l’autorità una tirannia, la missione una 
propaganda, il culto un’evocazione e l’agire cristiano una morale da schiavi. 
     Ma in lui il cosmo si solleva e geme nelle doglie del parto, il Cristo risuscitato è 
presente, il Vangelo è potenza di vita, la Chiesa una comunione trinitaria, l’autori-
tà un servizio liberatore, la missione è Pentecoste, la liturgia è memoriale e antici-
pazione, l’agire umano è deificato.24
Una teologia senza Spirito non solo è povera, ma tende inevitabilmente a 
inaridirsi e a sclerotizzarsi. Solo «lo Spirito conosce ogni cosa, anche le pro-
fondità di Dio» (1Cor 2,10); perciò solo nello Spirito è possibile «comprende-
re con tutti i santi quale sia l’ampiezza, la lunghezza, la profondità e conosce-
re l’amore di Cristo che sorpassa ogni conoscenza, per essere ricolmi di tutta 
la pienezza di Dio» (Ef 3,18s) e raccontarlo come buona notizia. Questo non 
significa rinunciare alla necessaria istanza argomentativi; significa ricordare 
che si tratta sempre di un passaggio nella luce della Rivelazione, di una intel-
ligenza della fede, di un intus-legere, appunto, che prima di chiedere alle 
capacità umane, anche le più affinate, bisogna chiedere come dono che viene 
dallo Spirito: «quanto a voi, l’unzione che avete ricevuto da lui rimane in voi 
e non avete bisogno che alcuno vi istruisca. Ma come la sua unzione vi istrui-
sce su tutto ed è vera e non menzognera, così rimanete in lui come vi ha 
istruito» (1Gv 2,27). 
24.  Allocuzione di IGNAZIO IV HAZIM, Metropolita di Latakia, alla quarta Assemblea del Concilio 
Ecumenico delle Chiese (Upsala, 1968): Rapport d’Upsal, Génève 1969, 293-302.
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